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Om marionetdukker og andre 
sælsomme ting 

 
ARMIN W.  GEERTZ 

ENGLISH ABSTRACT: The hypothesis of this article is that religious rituals and 
other people’s social behavior influence our body and nervous system. Especially rituals 
and colorful ceremonies can result in attunement with the group and in attaining cer-
tain emotional and mental states (excitement, meaningfulness, fear or anxiety). They 
manipulate quite simply our somatic and mental states and thus allow others access to 
our inner worlds. These insights closely resemble Émile Durkheim’s ideas about social-
ity, effervescence and electricity. Today there is enough evidence in social cognitive 
neuroscience, neurosociology and social psychology on the interactions between our 
nervous system, brain, body, senses, neurochemistry, social contexts and culture to 
show that Durkheim was far ahead of his time. Through an analysis of two examples 
for the Hopi Indian marionet puppet ceremonies, I will demonstrate that Durkheim was 
right. 

DANSK RESUMÉ: Denne artikel bygger på en hypotese om, at religiøse ritualer og 
andres sociale adfærd påvirker vore kropslige og nervesystemer. Især ritualer og farve-
rige ceremonier kan føre til samklang/samstemmighed (‘attunement’) med gruppen og 
til at opnå bestemte følelsesmæssige og mentale tilstande (opstemthed, meningsfuldhed, 
frygt eller angst). De manipulerer vore somatiske og mentale tilstande som derved giver 
andre adgang til vore indre verdener. Disse iagttagelser minder meget om Émile Durk-
heims ideer om socialitet, effervescens og elektricitet. Der er i dag mange beviser inden 
for både socialkognitiv neurovidenskab, neurosociologi og socialpsykologi om interakti-
onen mellem vores nervesystem, hjerne, kroppen, sanserne, neurokemien, sociale sam-
menhænge og kulturen at vi nu kan fastslå at Durkheim var langt forud for sin tid. 
Gennem en analyse af to eksempler fra hopi-indianernes marionetdukke-ceremonier for-
søges demonstreret at Durkheim havde ret. 
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Jeg havde i sin tid, som nyudklækket universitetslærer, fornøjelsen af at være 
hovedfagsvejleder for Hans Jørgen Lundager Jensen. Vi fordybede os dengang i bab-
ylonsk kosmologi. Selvom vi stod i hver vores lejr (dem fra Kristendomskundskab i 
hovedbygningen og dem fra Religionshistorie på Paludan Müllers Vej) slog vi alligevel 
pjalterne sammen og grundlagde – på Hans Jørgens opfordring – Religionsvidenskabe-
ligt Tidsskrift sammen med Per Bilde (Bilde, Geertz & Jensen 1982). Det er kun blevet 
mere kreativt siden. Fra mytologi til evolution, ontologier, processioner, kirkekunst og 
Anden Verdenskrig, har jeg fulgt Hans Jørgens interesser og hægtet mig på hans hæs-
blæsende gennempløjning af Durkheim, Dúmezil, Lévi-Strauss, Girard, Rappaport, 
Descola, Bellah og Sloterdijk. Jeg får sved på panden bare at tænke på det. 

Jeg har haft lærde diskussioner med ham om komododrager (i øvrigt sammen med 
Carsten Riis) og én af urtidsforældrene til landgående dyr Tiktaalik.1 Jeg har nydt 
Hans Jørgens underfundige kend-din-by-fortælling om Lübeck og hans underhol-
dende analyse af Aarhus Domkirkes altertavle. Uanset hvad det drejer sig om – hans 
perle af en disputats, spændende artikler i Religionsvidenskabeligt tidsskrift, underhol-
dende foredrag i faglige seminarer eller blot tørt humoristiske redegørelser ved lærer-
møder – er jeg altid gået derfra oplyst, inspireret og i godt humør. 

I det følgende vil jeg komme ind på én af Hans Jørgens og mine interesser, nemlig 
nordamerikanske indianerne. 

For længe siden… 

For længe siden, lang tid før vore studerende blev født og længe før den postmoderne, 
postkoloniale, material-space-ontology-cognition-and-what-not-vendinger, ankom 
jeg i august 1978 sammen med min lille familie (Rita og vore to ældste børn Njal på 4 
år og Astrid på 4 måneder) til Hopi Indian Reservation i den nordøstlige Arizona på 
kanten af Painted Desert, ikke så langt fra Grand Canyon. Jeg var en totalt uerfaren 
feltarbejder, men jeg havde læst alt om hopi-indianerne, som jeg kunne få fat i. Jeg 
havde ingen hypotese, ingen store teorier, ingen særlig interview-teknik. Mit eneste 
mål var at finde ud af, hvordan hopierne trivedes med deres religion i det moderne 
USA og – ikke mindst – at lave båndoptagelser af fortællinger, bønner, sange, drømme, 
beskrivelser, refleksioner og diskussioner på hopi-sproget. Sidstnævnte var en religi-
onshistorikers højeste mål, men det var i dette tilfælde indlysende nødvendigt, fordi 
tidligere etnografer og lingvister, som havde lavet feltarbejde hos hopierne, havde væ-
ret elendige til at udgive tekster på hopi-sproget. 

 
1  Det er en fascinerende historie om denne landgående fisk, hvis fossiler blev fundet på Elles-

mere Øen i det arktiske inuit Nunavut-Territorium i den nordlige Canada. Fossilen blev 
navngivet af inuktitut-folket. Tiktaalik betyder “stor ferskvandsfisk”. Se Shubin 2008. 
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Hvis jeg var dukket op på reservatet uden familie, ville hopierne sikkert havde 
smidt mig ud igen. Men vi faldt hurtigt til i landsbyen Hotevilla og ikke mindst pga. 
min familie blev vi accepteret (dog ikke uden problemer og konflikter – men det er en 
anden historie). Efter en del famlen med interview-teknikken begyndte tingene at 
køre, men uden det helt store gennembrud. Jeg mødte tilfældigvis to erfarne feltarbej-
dere, lingvisten Ekkehart Malotki, som kunne hopi-sproget og tillod at jeg kunne ar-
bejde sammen med hans sproglige assistenter og informanter, og religionshistorikeren 
Karl Luckert, som havde udført feltarbejde hos hopiernes naboer, navaho-indianerne. 
Omkring vintersolhverv fik jeg adgang til det hemmelige broderskab, Kwaakwant, 
som accepterede mit projekt. Det går imidlertid for vidt at udfolde i detaljer her.2 For 
det jeg gerne vil fortælle om, er, hvordan rituelle processioner og ceremonier fungerer 
hos hopierne og hvordan selv kritiske vesterlændinge, som Rita og jeg, blev påvirket i 
vor grundvold af denne sociale sammenhæng. Vores oplevelser gav rigeligt stof til 
eftertanke og jeg grubler stadigvæk over dem. Mødet med levende, varme, leende, 
både venlige og fjendtlige mennesker i et intimt pueblo-landsbysamfund på en høj 
mesa midt i en ørken ændrede mit syn på religion på afgørende vis og drev mig til 
socialkonstruktivisme. Min undren over hopiernes adfærd drev mig videre til social-
psykologi og årene efter til kognitionsvidenskab og neuropsykologi. Min hypotese 
blev, at religiøse ritualer og andres sociale adfærd påvirker vore kropslige og neurale 
systemer. Især ritualer og sansemættede ceremonier kan føre til samklang/samstem-
mighed (‘attunement’) med gruppen og til at opnå bestemte følelsesmæssige og men-
tale tilstande (opstemthed, meningsfuldhed, frygt eller angst). De manipulerer sim-
pelthen med vore somatiske og mentale tilstande, som derved giver andre adgang til 
vore indre verdener. Rituelle fester og ceremonier bruger såkaldte ‘driving-teknikker’ 
(dans, sang, klappen, kropspositurer, larm, lys, mørke og hvad ved jeg). Vi har med 
andre ord nervesystemer, som gør det let at påvirke hinanden.3 

Durkheim og elektricitet 

Disse iagttagelser minder meget om Émile Durkheims ideer om socialitet, effervescens 
og elektricitet.4 Sociolog Andrew McKinnon advarer os mod at tage Durkheims ideer 
om elektricitet bogstaveligt (McKinnon 2014). Men jeg synes der er gode grunde til at 
tage hans ideer både metaforisk og bogstaveligt, ligesom Durkheim selv gjorde. Der 
er i dag mange beviser inden for både socialkognitiv neurovidenskab,5 neurosociologi6 

 
2  Se i stedet Geertz 1987; 1996; Munk 2013. 
3  Se Andersen et al. 2014; Andersen et al. 2019; Deeley 2004; Fischer et al. 2013; Fischer & Xy-

galatas 2014; Geertz 2010, 2013, 2018; Konvalinka et al. 2011; Reddish, Bulbulia, & Fischer 
2013. 

4  For oversigter over Durkheims arbejde, se Alexander & Smith 2005; Lukes 1973; Maryanski 
2018; Whitehouse 2013. Se Hans Jørgens spændende publikationer om Durkheim (Lundager 
Jensen 2005a; 2005b; 2008; 2011) og Katrine Baunvigs arbejde (Baunvig 2015). 

5  Adolphs 2003; Cacioppo et al. 2002; Cacioppo & Berntson 2005; C. D. Frith 2008; C. Frith & 
Frith 2010; U. Frith & C. Frith 2010. 

6  Franks 2010; Franks & Turner 2013. 
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og socialpsykologi om interaktionen mellem vore nervesystemer, hjernen, kroppen, 
sanserne, neurokemien, sociale sammenhænge og kulturen at vi nu kan se at Durk-
heim var langt forud for sin tid. 

Durkheim var ikke den eneste som var inspireret af elektricitet. Flere af hans sam-
tid, som Robertson Smith, Hubert og Mauss og James, havde også inddraget elektrici-
tet i deres teorier. Man opfattede videnskaben om elektriciteten som den længe ven-
tede førende videnskab. Som Coleman påpeger: 

Energy, vital forces and automatic communication, whether discovered in frogs or pos-
tulated as the primitive human condition, seemed thus to promise a new unification of 
the natural with the human sciences, a veritable electrical monism in which mathematical 
physics, as queen of all sciences, would govern inquiry into the human being as a biolog-
ical organism, including his or her thought processes and development as a species (Cole-
man 2019, 48).7 

Det var Robertson Smith, inspireret af denne eksperimentelle, materialistiske viden-
skab som så en forbindelse mellem religion, kult og elektricitetslignende, åndelige 
kræfter (Coleman 2019, 48). Durkheim blev inspireret af Robertson Smiths teori. I hans 
diskussion af det totemiske princip i Formes élémentaires de la vie religieuse af 1912 
(Durkheim 1912), taler han om menneskets erkendelse af usynlige, anonyme kræfter 
som tager form i totemdyret eller -planten og som er disse tings essens. Følgende citat 
(her i Karen Fields oversættelse) demonstrerer kernen i Durkheims tænkning. Det to-
temiske princip, siger han, er både fysisk og moralsk: 

When I speak of these principles as forces, I do not use the word in a metaphorical sense; 
they behave like real forces. In a sense, they are even physical forces that bring about 
physical effects mechanically. Does an individual come into contact with them without 
having taken proper precautions? He receives a shock that has been compared with the 
effect of an electrical charge. … And in addition to their physical nature, they have a 
moral nature. … All the beings that participate in the same totemic principle consider 
themselves, by that very fact, to be morally bound to one another; they have definite ob-
ligations of assistance, vengeance, and so on, toward each other, and it is these that con-
stitute kinship. Thus, the totemic principle is at once a physical force and a moral power, 
and we will see that it is easily transformed into divinity proper (Durkheim 1995, 192). 

Durkheim hævder at samfundets greb om individets bevidsthed hænger sammen med 
respekt for dets moralske autoritet. Respekt er en psykisk energi som får os til at handle 
på den ene eller den måde. Det er et mentalt tryk, som er intenst. Denne intensitet, 
kalder Durkheim ‘l’ascendant moral’, dvs. moralens indflydelse (Durkheim 1995, 209; 
1912, 297). Når individer resonerer med fælles repræsentationer, får disse repræsenta-
tioner en stærk indflydelse på individets bevidsthed. Som han skrev: “It is society that 
speaks through the mouths of those who affirm them in our presence; it is society that 

 
7  Tak til Hans Jørgen som gjorde mig opmærksom på Coleman og McKinnon. 
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we hear when we hear them” – i lighed med den senere George Herbert Meads ‘gen-
eraliserede anden’ (Mead 1943, 156),8 som er den indre stemme. En fælles repræsenta-
tions magt over individet, siger Durkheim, opnås: “…not by the reality or threat of 
coercion but by the radiation of the mental energy it contains. The hallmark of moral 
authority is that its psychic properties alone give it power” (Durkheim 1995, 210). 

Socialtryk er en central del af sociale fænomener og mærkes af individet gennem 
mentale kanaler (Durkheim 1995, 211). Den kan virke befriende og opløftende på in-
dividet ikke mindst når man samles. Når man samles i grupper, kan kræfterne blive 
så store at de kammer over og spreder sig (man kan ane en hydraulisk metafor i Durk-
heims formuleringer her) og alle bliver større end sig selv. Det skaber effervescens 
(Durkheim 1995, 212-213). Det er ligesom elektricitet som spreder sig gennem gruppen 
(Durkheim 1995, 217). Denne effekt opstår naturligvis i rituelle sammenhænge, men 
ikke kun dér. Durkheim skelner i øvrigt mellem ‘kollektiv effervescence’, som den fø-
lelsesmæssige opbrusning, og ‘dynamgénique’ (det dynamogeniske), som den identi-
tetsskabende virkning af ritualerne og de medfølgende religiøse ideer.9 

Det kan måske virke lidt abstrakt og – ja – mystisk. Men Durkheims elektriske so-
cialitet kan måske bedre forstås med eksemplet på gruppepres. Hvor mange af os har 
ikke været underkastet gruppepres? Det føles som et psykisk, socialt og fysisk pres. 
Ligesom med skyld og skam kan gruppens holdninger om dette og hint drive os langt 
ude, som enhver teenager ved. Ord og sladder er ét af midlerne,10 men sandelig også 
ansigtsudtryk og kropslige signaler kan gøre det. Den psykiske energi har konkrete, 
fysiske virkninger på vores sanser, hjertefunktioner, fordøjelsessystem, hormonelle 
balance og neurokemiske signaler. Signalerne flyder gennem kroppen i en elektroke-
misk strøm.11 Den påvirker vor personlige identitet og vort selvværd. Vi er på godt og 
ondt forbundet med hinanden gennem nervesystemet og den sociale og kulturelle kol-
lektive bevidsthed. 

Neurologerne Gerald M. Edelman og Giulio Tononi argumenterer for at individets 
dynamiske kerne, dvs. følelsen af et subjektivt selv (som filosoffer også kalder qualia, 
altså følelsen af en oplevelse) opnår fostret og det nyfødte barn gennem propriocep-
tive, kinestetiske og autonome systemer koncentreret i hjernestammen (Edelman & 
Tononi 2000, 157). Senere i barnets liv udvikles en højere bevidsthed: 

Once higher-order consciousness begins to emerge, a self can be constructed from social 
and affective relationships. This self (entailing the development of a self-conscious agent, 
a subject) goes far beyond the biologically based individuality of an animal with primary 

 
8  Se min applikation af Meads tænkning på hopiernes rituelle adfærd (Geertz 2004a). Jeg skrev 

dengang at jeg ikke var durkheimianer, men efter mange års refleksioner og under inspira-
tion af Hans Jørgen, er jeg blevet klogere. 

9  Se Baunvigs diskussion heraf (med Durkheim-referencer) i sin analyse af Émile Zolas roman 
Valfartsstedet (Baunvig 2017, 160ff). 

10  Se litteratur om dette kraftfulde instrument: Bergmann 1993; Giardini & Wittek 2019; Dunbar 
1996; Geertz 2004b; 2008; 2011; Goodman & Ben-Ze’ev 1994; McAndrew 2019; Ochs & Capps 
1996; Rosnow & Fine 1976. 

11  Se Baumgartner et al. 2009; Brennan 1997; Chang et al. 2011; Ličen et al. 2016; Spitzer et al. 
2007. Brennan har udviklet en teori om socialitetens fysikalitet (Brennan 1992, 1993, 1997). 
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consciousness. The emergence of the self leads to a refinement of phenomenological ex-
perience, tying feelings to thoughts, to culture, and to beliefs (Edelman & Tononi 2000, 
193). 

Selvet bliver kontinuerlig udviklet gennem livet i social interaktion. Psykologerne gi-
ver dette selv forskellige navne som det ‘narrative selv’ eller det ‘transaktionelle selv’. 
Pointen er, at selvbevidsthed beror på interaktion med andre – den opstår og skærpes 
gennem samtaler med andre og i kraft af indsigt i andres selvforståelser.12 Gennem 
denne proces får vi adgang til hinandens indre verdener. Bagved det hele flyder – for 
det meste ubemærket – den elektrokemiske strøm. 

Rituelle marionetdukker 

Jeg havde allerede helt eller delvist overværet flere store ceremonier – kvindernes høst-
ceremonier i oktober, mændenes indvielsesceremoni i november, solhvervsceremo-
nien i december, samt den ekstrem vigtige forårsceremoni Powamuya i februar. Det 
var under en sådan Powamuya-ceremoni, hvor børn indvies i den maskerede Katsina-
kult, at jeg første gang hørte om de marionetdukker, som jeg lod mig fortælle ville 
opføre en gentagelse af Powamuya-ceremonien til marts.13 Jeg kendte meget lidt til 
disse dukker. Der var ikke meget om dem i den etnografiske litteratur. De, der var, 
indeholdt kun kursoriske beskrivelser af dukkerne og de ritualer, de indgik i. Der var 
ingenting om deres roller, funktioner, myter, sange, ej heller de komplicerede sociale 
relationer, hvori de indgår. I litteraturen var de bare dukker: færdig med fyrre! Det 
som jeg helt tilfældigt var ramlet ind i, var ikke mindre end et hidtil ubeskrevet univers 
af religiøse forestillinger, som ville være guf for alle senere forskningsvendinger, ikke 
mindst den kognitive. 

Til min store overraskelse viste det sig at min vært-familie ejede tre sådanne duk-
ker, en dreng, som hedder Koyemsihoya (‘den lille Kooyemsi[-klovn]’) og to piger 
(Sa’lakwmanawyat, ‘de små Sa’lako piger’). De var både agtet og frygtet i landsbyen. 
Folk valfartede til klanens hovedhus for at bede om frugtbarhed, beskyttelse mod 
uheld og helbredelse fra dukkerne. De blev helt klart opfattet som levende væsener. 
Man fortalte, at man kunne høre dukkerne græde, grine og lave fis og ballade i huset. 
Min vært-familie fortalte, at dukkerne blev inviteret til at spise med familien frem for 
at modtage madofre (selvom dukkerne forblev skjult i husets inderste rum). Flere børn 
i familien opfattes som ‘født af dem’, fordi de havde fået særlige evner. De kunne fx se 
ind i fremtiden eller helbrede andre. Dukkerne blev opfattet af børnene som deres sto-
resøstre og -bror. 

Dukkerne blev rituelt ‘født’ ved at klanens kvindelige overhoved gned dem på sine 
lår umiddelbart efter de blev færdigbygget. De blev desuden underlagt det sædvanlige 
20-dages fødselsritual, som afsluttes med et navngivningsritual. Denne rituelle navn-
givning gentages hver gang man tager dukkerne i brug ved ceremonierne. Flere af 
mine informanter understregede, at ceremoniernes forskellige værter – mændene som 
 
12  Se Bruner 1986; Goldschmidt 1990; Ochs & Capps 1996; Sarbin 1986. 
13  Se mine publikationer om disse dukker (Geertz 1982; 2003; Geertz & Lomatuway’ma 1987). 
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manipulerer dukken samt deres hustruer – indpoder deres eget liv i dukkerne. Derfor 
skal de undergå rituel afholdenhed og renselser, ellers vil dukkerne ikke fungere kor-
rekt og i værste fald vil de straffe dem med sygdom eller ulykker. Hopierne er godt 
klar over, at der er tale om menneskeskabte dukker af træ, men man tror på deres 
agens og indre liv og det gør dem levende. 

Jeg er blevet kritiseret af antropologer for at bruge begrebet ‘tro’ om hopierne. 
Ifølge mine kritikere er det kun vi kristne vesterlændinge, som har ‘tro’. De indfødte 
har ‘viden’ og ikke ‘tro’. Men i lighed med Tanya Luhrmanns iagttagelse, mener jeg at 
denne påstand er den omvendte kolonialisme (Luhrmann 2020, 5). Luhrmann argu-
menterer for, at alle folkeslag skelner – på hver sin særlige måde – mellem denne og 
den anden verden (for at bruge Jens Peter Schjødts terminologi) og at de tænker og 
handler inden for en trosramme (‘faith frame’), hvorved man vedvarende og med fuldt 
overlæg tilslutter sig ideen om usynlige væsener, som er involverede i menneskets ve 
og vel (Luhrmann 2020, 21-22).14 Man gør sådanne væsener virkelige (‘real-making’) 
ved intimt at føle deres tilstedeværelse – ved inderligt at erfare, at man er genstand for 
deres opmærksomhed. Og i hopiernes tilfælde får disse væsener ovenikøbet fysisk 
form som trædukker. Set fra en kognitionsteoretisk vinkel mener jeg, at dukkerne er 
et eksempel på agens-forskydning, hvor grænsen mellem det synlige og usynlige, det 
fysiske og åndelige ophæves. De fungerer ligesom masker – som hopierne også bruger 
for at komme i kontakt med guder og ånder. Som en af mine informanter fortalte: 

Den [dukken] er kunstig [wutsi]. Men jeg tror på dem (tuptsiwniy’ta). Sådan noget bliver 
levende. Den har et hjerte, som også er kunstigt. ... Man siger, “Det er bare en dukke”, 
men den er vitterlig levende! … Dukken er naturligvis kunstig, men hvis man koncentre-
rer sig på den med hele sit hjerte, manifesterer dukken ens gode rituelle hensigter (Geertz 
& Lomatuway’ma 1987, 42).15 

Effervescens og elektricitet hos hopierne 

For lige kort at vende tilbage til Durkheim: han var optaget af, hvordan de indfødte 
havde tilknyttede stærke følelser først og fremmest til klanens totemiske emblem, men 
også til dennes genstande, masker osv. Durkheims argument er følgende: 

It is … a well-known law that the feelings a thing arouses in us are spontaneously trans-
mitted to the symbol that represents it. … This transfer of feelings takes place because the 
idea of the thing and the idea of its symbol are closely connected in our minds. As a result, 
the feelings evoked by one spread contagiously to the other. This contagion … is much 
more complete and more pronounced whenever the symbol is something simple, well 
defined, and easily imagined. But the thing itself is difficult for the mind to comprehend 
– given its dimensions, the number of its parts, and the complexity of their organization. 
We cannot detect the source of the strong feelings we have in an abstract entity that we 

 
14  Se den spændende nye forskning om troens neurologi i Angel et al. 2017. 
15  Sidstnævnte begreb om gode, rituelle hensigter, tunatyay’taqa (‘han, som har en intention’), 

er navnet på en rituelle vært og er kernen i hopi-religionen (Geertz 1986b). Værten har ikke 
alene ansvar for den åndelige tilstand, men også landsbyens fred og orden. Alle oversættelser 
af hopi-teksterne er mine. 
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can imagine only with difficulty and in a jumbled way. We can comprehend those feel-
ings only in connection with a concrete object whose reality we feel intensely. … The 
symbol thus takes the place of the thing, and the emotions aroused are transferred to the 
symbol. It is the symbol that is loved, feared, and respected. It is to the symbol that one 
is grateful. And it is to the symbol that one sacrifices oneself (Durkheim 1995, 221-222).16 

Under rituel effervescens transformeres deltagerne til noget større end individet. 
Hvad dette ‘noget’ er, bliver konkretiseret gennem dragterne, maskerne, musikken, 
dansen og især det totemiske symbol og dets genstande. Disse ting forankrer de stærke 
følelser som strømmer gennem deltagerne.17 Durkheim hævder, at disse ting kan ved-
ligeholde følelserne længe efter selve ritualerne er overstået. Og han konkluderer: “So 
the mysterious forces with which men feel in touch seem to emanate from it, and thus 
we understand how men were led to conceive them in the form of the animate or in-
animate being that gives the clan its name” (Durkheim 1995, 222-223). Denne beskriv-
else passer fint til hopiernes forhold til klanen, kultgenstande, masker og – i dette 
tilfælde – dukker. 

I det følgende vil jeg demonstrere, hvorledes gruppepres fungerer i hopiernes ce-
remonier. Det første eksempel drejer sig om værtinden af dukkeceremonien og det 
andet eksempel om værten af dukkeceremonien. Værtskabet i hopi-sammenhænge er 
enten et ægtepar eller et søskendepar. Begge er ideelle skikkelser i hopiernes kom-
plekse klansystem. Ægteparret repræsenterer to forskellige klaner, hvorimod søsken-
deparret repræsenterer en enkelt klans overhoveder. 

Jeg var vidne til Sa’lakwmanawyat Ceremonien i marts 1979 i Hotevilla udført af 
Kwan-broderskabet (Kwaakwant). Forberedelserne havde været i gang flere uger for-
inden og aftaler om afviklingen af ceremonien blev indgået mellem landsbyens for-
skellige broderskaber og klaner. En grundlæggende del af enhver ceremoni udføres af 
kvinderne i landsbyen. Her spiller reciprocitet og gave-givning en central rolle i for-
hold til madlavning, kostumelavning og vidensdeling. Sidstnævnte skal forstås sådan 
at hopiernes vigtigste sociale møntfod er viden samt ejerskab af eller patent på rituelle 
genstande, sange, masker, kulthuse, ejendomme og landjord. Hver klan har sådanne 
kulturelle værdier og genstande som bidrager til landsbysamfundets liv og cyklus. Og 
fordi hopiernes socialsystem er matrilineært ejes klanens værdier af de kvindelige 
overhoveder. I praksis ejes hopi-religionen af kvinderne, men udføres af mændene – 
bortset fra kvindernes egne ceremonier, hvor mændene spiller en mindre rolle. 

Denne komplekse gave-givning og madlavning ikke alene styrker fællesskabet, 
men bekræfter også det sociale netværk og alles plads i det. Festmåltidet er vigtigt, når 

 
16  Se Baunvigs interessante analyse af salmesangens effeverscente virkninger gennem kristen-

dommens historie. Den førmoderne, danske salmedigter Thomas Kingo mente eksempelvis, 
at salmesang udgør den energi – her kunne man i Durkheims ånd måske foreslå, at der er 
tale om en ‘elektrisk’ energi –, der sikrer landets fremgang. Baunvig betegner endvidere bøn 
og salmesang som ‘power houses of prayer’ (Baunvig 2021, 8). 

17  Denne beskrivelse hænger godt sammen med nutidens forskning om materielle genstandes 
funktion som kognitive ankre. Se Hutchins 1995; Johannsen, Jessen & Jensen 2012; Mithen 
1996; Newen, de Bruin & Gallagher 2018; Renfrew, Frith & Malafouris 2009. 
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alle landsbyboer samt venner, familie og gæster fra andre landsbyer er til stede. Lands-
byen vrimler simpelthen med folk. Ved halvtolvtiden begyndte Sa’lakwmanawyat Ce-
remonien med en katsinaprocession bestående af maskerede dansere fra Kwan-bro-
derskabet. Processionen kom ud af Kwan-broderskabets kulthus (kaldt kiva).18 Lands-
byens skytsgudinde Hee’e’wuuti kom først til syne ud af tagåbningen. Hun var klædt 
i sort.19 Hun bar sine våben og var ledsaget af sine to vagter. Der kom også nogle Pi-
skekatsinaer, hvis rolle er at piske deltagere, gæster og uartige børn som måtte komme 
i vejen for processionen eller som opfører sig upassende. Gruppen gik i procession hen 
til den næste kiva, hvor de gik op på taget og rundt om indgangen mod solen. Denne 
gruppe fortsatte mod solen til landsbyens andre kivaer. Disse katsinaer blev fulgt af 
lyn- og tordenguden Sootukwnangw, der har med krig at gøre. Han gav i urtiden Kri-
gertvillingerne deres våben. Sootukwnangw gik, klædt i hvidt, majestætisk igennem 
landsbyen, og ved hver kiva gik han også op på taget og omkring indgangen, hvorpå 
han standsede, vendte sig mod sydøst, brugte sit lynvåben og svingede med sin tor-
denbrummer i alt fire gange. Efter én enkel kredsen omkring alle seks kivaer gik pro-
cessionen tilbage til Kwankiva igen, og så deltog hele landsbyen i et vældigt festmåltid. 

Jeg gik over til værtindens klanhus for at få noget at spise. Her var centrum for 
kvindernes aktiviteter. Mad stod i stakkevis overalt på gulvet og langs væggene. Der 
var ca. 25 kvinder, der gjorde sig klar til at begynde en procession med mad hen til 
Kwankiva. Alle 25 var beslægtede enten som familie-, klan- eller phratry-medlem-
mer.20 Processionen var under ledelse af værtindens mand, som også havde til opgave 
at være dukkefører. Han havde kun en hvid kilt på og en bedefjer i sit hår. Værtinden, 
hans hustru, fulgte efter, klædt i sin flotte bryllupsdragt. Processionen bevægede sig 
hen til Kwankiva og maden blev derefter ført fra hånd til hånd op til tagindgangen og 
ned ad stigen i kivaen. Kultdeltagerne takkede højlydt for hver madgave. De medlem-
mer af Kwan-broderskabet, som kom fra andre kivaer, tog deres madgaver tilbage til 
deres egne kivaer. 

Værtinden brød sammen i al offentlighed i gråd efter madgaverne var afleverede. 
Jeg fandt senere ud af at hun græd, fordi hun var følelsesladet bevæget over denne 
storeslående demonstration af landsbyens samarbejde. Hun græd for at vise sin tak-
nemlighed og glæde over samarbejdet. Dette er efter min mening et eksempel på en 
effervescens-erfaring forårsaget af slægtens samhørighed og virkning på det øvrige 
samfund. Slægtens socialitet blev dermed stofliggjort, konkretiseret i den højtidelige 
processions madgivning. 

Der er desværre ikke plads til en beskrivelse af resten af ceremonien, hvis højde-
punkt ved midnatstid var en fantastisk dramatisk sang og dans i kivaen, hvor duk-
kerne gruttede majs til musikkens rytme, og en farverige scene malet med symboler 

 
18  Denne beskrivelse findes i en lidt anden form i Geertz 1986a, 83-84. En mere udførlig beskri-

velse findes i Geertz & Lomatuway’ma 1987, 93-95. En kiva er et hus, som er helt eller delvist 
begravet i jorden. Hovedindgangen er gennem taget. De fleste har dog også en bagindgang. 

19  Det skal lige siges at alle maskerede dansere er mænd uanset katsinaens køn. 
20  En phratry er i hopi-sammenhæng en sammenslutning af flere eksogame klaner, der mytolo-

gisk og kultisk har fælleseje og fælles ansvarsområder. 
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og omgivet af levende maskerede dansere.21 Her var der tale om en klassisk, kultisk 
effervescens. 

Mit næste eksempel drejer sig om en anden marionetdukke-ceremoni, nemlig 
Koyemsihoya Ceremonien.22 Denne ceremoni har jeg udelukkende hørt beretninger 
om og ikke selv overværet. Værten for den konkrete ceremoni, som jeg beskriver i det 
følgende, var én af vor vært-families sønner. Klanen fulgte samme procedure som un-
der Sa’lakwmanawyat Ceremonien. Denne gang var det den lille Kooyemsi-klovn som 
var hovedpersonen. Værten skulle føre dukken under dansen. Men til trods for meget 
omhyggelige efterprøvninger af dukken under forberedelserne op til ceremoniens høj-
depunkt, ville dukken ikke fungere korrekt. En af trådene var gået i stykker. Men den 
indlysende forklaring for tilhørerne var at det var værtens skyld! Hans moral var ikke 
god nok. Her er en beskrivelse fra én af onklerne: 

Han udførte tilsyneladende dansen med sin forfængelighed. Med sin aggressivitet. 
Selvom den er kunstig. Den er klart levende. Fordi den blev født. Den blev færdiggjort 
ligesom et nyfødt barn. Den blev konstrueret sådan, under 20-dags perioden, og den har 
aldrig udfordret nogen siden da. Men når det var hans tur ville den åbenbart udfordre 
ham (Geertz & Lomatuway’ma 1987, 172). 

Mændene gik afsides til klanhuset for at reparere dukken. Men så sagde én af onklerne 
til ceremoniens vært: 

Så, hvad er dine intentioner med denne opførelse; hvorfor bliver du udfordret af den 
[dukken]? Du synes at udføre [ceremonien] med forfængelighed. Du udfører den med 
din aggressivitet, det er derfor denne ting er genstridig over for dig. Den har aldrig før 
udfordret nogen. Men nu hvor du udfører [ceremonien], opfører den sig på denne måde 
(Geertz & Lomatuway’ma 1987, 173). 

Værten brast i gråd. En anden onkel gentog anklagen og forlangte at værten gik til 
bekendelse over for gruppen og over for dukken. De var alle sammen nedtrykte over 
situationen. Den moralske autoritet var på spil. Situationen kunne desuden give et ri-
tuelt bagslag, som kunne påvirke det kommende forårssæson. Den anklagede tilstod 
derefter, at han udførte ceremonien ud af forfængelighed og ikke af den moralsk kor-
rekte ydmyghed, som er kernen i forventningerne til enhver værts rituelle intentioner. 
Hopierne mener, at man udfører ritualer for at sikre livets vilkår: pam qatsit aw 
hintsaki, “han/hun arbejder for livet”. 

Ceremonien blev derefter gennemført uden yderligere problemer. Ligesom med 
det første eksempel skyldes den følelsesladede effervescens socialitetens pres, men i 
dette tilfælde er der tale om et meget negativ gruppepres. Gruppens moralske værdier 
blev stofliggjorte ved at dukken nægtede at samarbejde med den forfængelige vært. 
Værten og dukken skulle være forenede. Værtens liv indgydes i dukken bl.a. ved at 
indføre et nyt kunstigt hjerte, som værten konstruerede under særlige rituelle for-
hold.23 
 
21  Se Geertz & Lomatuway’ma 1987, 95-97. 
22  Se min analyse af denne begivenhed i Geertz 1990 og 2003. 
23  Jeg har tidligere analyseret en pudsig situation, hvor en katsina-danser ikke kunne trække 

vejret ordentligt med masken på (Geertz 1990, 321-322; 2004a, 310-311). Han trak sig afsides 
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Socialitetens kraft 

Jeg nævnte i begyndelsen af denne artikel, at selv skeptiske vesterlændinge som Rita 
og jeg blev påvirket af hopiernes imaginære verden. Vi blev i starten bevidst holdt ude 
i en slags ingenmandsland. De folk vi ikke kendte så igennem os, som om vi var usyn-
lige. Heldigvis havde vi hinanden, men vi følte bogstavelig talt både fysisk og psykisk, 
at vi ikke eksisterede i det samfund, vi befandt os i. Det var skræmmende, at det tog 
så lidt at slå os ud. Men ved at bo side om side med hopierne, yde hjælp til venner og 
bekendte, sende Njal i børnehaveklasse med hopi-børnene, deltage i deres dagligdag 
og i deres intense ritualer og overdådige ceremonier, og ved at lytte til deres sange og 
fortællinger, blev vi lige så stille og uden at være opmærksomme på det inddraget i 
hopiernes videns-, hukommelses- og følelsesnetværk, som, ifølge Merlin Donald ud-
gør kulturens kognitiv kerne (Donald 2001, 253). Disse netværk hjælper individet til at 
forstå sig selv i en bestemt kulturel sammenhæng. Disse netværk er også, som Donald 
formulerer det, de kognitive styremekanismer (‘cognitive governance systems’), som 
forbinder individet til kollektivet (Donald 2001, 46ff.; 2007, 214). Vi har som art udvik-
let bevidsthedsdelende-kulturer (‘mind-sharing cultures’; Donald 2007, 214) eller 
gruppetænkning (‘group-think’; Donald 1999, 23), hvor hjernen interagerer med kul-
turen. Berøringsfladen mellem hjernen og kulturen er socialiteten. Vi kan simpelthen 
ikke lade være med at søge til og indgå i kulturelle netværk. Individet til gengæld 
transformeres ved at indgå i det kulturelle netværk. Man har en hel del beviser som 
peger på, at hjernen bliver omorganiseret gennem tilegnelsen af skriftsprog, matema-
tik, musik, kunst og atletik (Donald 2007, 215-216). Psykolog Margaret Wilson kalder 
det kognitiv omorganisering (‘cognitive re-tooling’) hvorved vor brug af såvel materi-
elle som immaterielle redskaber rent bogstaveligt omorganiserer vore hjerner (Wilson 
2010). Hjernen bliver kort sagt programmeret gennem kulturen.24 

Hopiernes verden havde med andre ord trængt ind i vores bevidsthed. Hopiernes 
socialitet blev et stof som pressede på vore nervesystemer. Man er stadig i gang med 
at finde ud af, hvorledes hjernens plasticitet påvirker nervesystemet og omvendt. Der 
er en del litteratur om vores letpåvirkelige hjerner, men der forskes stadig i, hvordan 
vi præcist påvirker hinandens nervesystemer.25 Nogle af de teknikker – man kunne 

 
og bad inderligt til masken om at tilgive ham for ikke at være rituelt korrekt forberedt og for 
ikke at have den rette indstilling. Her var det et klart eksempel på en dialog med den gene-
raliserede anden. For ham var det naturligvis masken, han henvendte sig til. Som Mead skrev: 
“And only through the taking by individuals of the attitude or attitudes of the generalized 
other toward themselves is the existence of a universe of discourse … rendered possible” 
(Mead 1943, 156). 

24  Jeg hævder ikke her at hjernen er totalt blank (‘blank slate’) og bare venter på kulturel pro-
grammering. Se Blakemore & Frith 2005; Dehaene 2009; Dehaene et al. 2010; Levy 2012. 

25  Der er en del relevant litteratur om illusioner, hallucinationer, hypnose og forskellige teknik-
ker til at manipulere med vore perceptioner, men også om hvordan vore hjerner kan spille os 
et puds. Se fx Ainslie 2001; Ariely 2008, 2012; Banaji & Kihlstrom 1996; Barber & Calverley 
1964; J. D. Brown 2009; Burnett 2016; Conway 1997; Fine 2006; Pohl 2004; Macknik, Martinez-
Conde & Blakeslee 2010; Piattelli-Plamarini 1994. 
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kalde dem regimer – som anvendes er ifølge Donald: “Oral traditions, including tra-
ditional religion, depended heavily on recitation, repetition, and visual imagination, 
all of which demanded a very personal involvement in the inculcation of tradition” 
(Donald 1999, 23).26 Vi oplevede hopiernes parakosmos, dvs. en privat-men-fælles, ima-
ginær verden (Luhrmann 2020, 25). Vi hørte heksens uvirkelig hylen i nattens mulm 
og mørke. Vi drømte begge to om hopiernes skytsgud Maasaw, hvis natlig rute – fik 
vi senere fortalt – passerede direkte gennem stuen i det hus, vi boede i. Jeg fik intense 
drømme om medicinkvindens psykiske kampe mod hekse og troldmænd. Vore fanta-
sier var ved at blive synkroniseret med hopiernes fantasier. Vi var blevet ‘tunet’ ind i 
deres verden. Da jeg fortalte Karl Luckert om vores oplevelser, sagde han til mig: “Det 
er på tide at I vender hjem. I er ved at blive ligesom de indfødte (‘you are going na-
tive’)”. Og det havde han ret i. Men min pointe er ikke, at vi troede på disse væseners 
virkelighed. Nej, min påstand er, at hopierne havde på helt naturlig vis fået adgang til 
vore nervesystemer, ligesom i enhver anden social sammenhæng. Og ligesom med 
elektricitet flød vi med strømmen. 
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